A CONTRAPELO: UNA DERIVA MATERIALISTA POR LA 
CIUDAD DE LOS PASAJES DE WALTER BENJAMIN 


1. Introducción 

La Obra de los Pasajes de Walter Benjamín, editada por Rolf Tiedemann y 
Hermann Schweppenháuser en 1982 con la colaboración de T.W. Adorno y G. 
Scholem, -muertos, respectivamente, en 1969 y unos meses antes de la publicación 
del libro-, comparte con aquella titulada “Voluntad de Poder” de Nietzsche no solo 
el haber sido ambas postumas, sino el haber devenido también manzanas de 
semejantes discordias hermenéuticas. Irving Wohlfart (en Witte, B., ed., 2007, p. 
18) protesta contra el mismo título ontológico de “Libro” o retórico de “Obra” 
(Werk ): era más bien “Trabajo” ( Arbeit: Passagenarbeit ), el Trabajo de los Pasajes 
que Benjamín estuvo desempeñando, a veces con gran precariedad y a intervalos 
irregulares, entre 1927 y el año de su muerte, 1940. “Trabajo”, claro, alude tanto al 
proceso de producción como al producto de ese trabajo. 

Desde que en los años cincuenta T. W. Adorno recibiera, de la mano de Georges 
Bataille, esos legajos ( Konvoluts ) clasificados con letras alfabéticas mayúsculas y 
minúsculas, marcados con distintos colores, y confesara con cierta decepción que de 
ahí solo podía salir un montaje de citas y que tal cosa solo Benjamín hubiera sido 
capaz de realizarla, el Trabajo de los Pasajes ha sido considerado: como un mero 
esquema o esbozo (Rita Bischof & Elisabeth Lenk), como un diccionario histórico o 
fichero de los orígenes capitalistas de la modernidad (Susan Buck-Morss), como un 
edificio en construcción (Rolf Tiedemann) -con su argamasa: “las reflexiones 
procedentes de la pluma de Benjamin”, su estructura: las seis o cinco secciones de 
los Exposés del 35 y el 39 “que formarían otros tantos pisos del edificio aún en 
construcción”, y sus materiales: el arsenal de citas-, como un campo de ruinas o un 
mosaico (Ana Lucas), una yuxtaposición de fragmentos y citas en la que cada tesela 
reflejara el todo, como Enciclopedia (Bernd Witte), o incluso como Traumdeutung, 
Interpretación de los sueños colectivos o rito de paso (Willem van Reijen). 

Dada la tendencia hacia el materialismo y el anticartesianismo que el autor fue 
desarrollando a lo largo de los años treinta 1 , en este ensayo se compara el Trabajo 
de los Pasajes no con un edificio sino con una ciudad, o mejor, con la maqueta de 
una ciudad que Benjamin habría empezado a construir, (cual mecano caro a Brecht) 
en 1927, el mismo año en que Bertolt Brecht escribe Ascenso y caída de la ciudad 


1 De acuerdo con Tiedemann: "Desde la época del Trauerspiel el programa de la filosofía de Benjamin es 
la construcción anti-idealista del mundo inteligible" (1973, p.48) 



de Mahagonny y que habría dejado de construir al ser consumido por el fuego del 
fascismo y del estado de excepción —él, no el producto de su Trabajo- en las 
fronteras de una Europa en llamas. Letras mayúsculas y minúsculas de los 
Konvoluts rotularán distintas calles, plazas, avenidas, barrios antiguos, ensanches, 
cada uno con sus citas -del amigo o del enemigo-, sus comentarios a las citas y sus 
pequeñas reflexiones filosóficas. Podemos elegir si los seis -en el del 1935- o cinco 
-en 1939- apartados de los Exposés constituyen el plan o trazado de la planta, -como 
sugería Tiedemann en su metáfora arquitectónica-, o si los consideramos, menos 
pretenciosamente, como un paseo por las zonas más “citables” de París, “Capital 
del Siglo XIX” para el materialista histórico. 

En la construcción de esta maqueta de la Ciudad de los Pasajes el tiempo es un 
factor clave. Susan Buck-Morss (1989, pp. 66-67) ve tres etapas en el Trabajo: La 
primera, desde 1927 a 1929, caracterizada por su colaboración con Franz Hessel, 
por la experiencia surrealista de la ciudad onírica y por tratar de ser “una versión 
politizada de La Bella Durmiente como un cuento de hadas sobre el "despertar", 
contada desde una perspectiva marxista, (...)”. La segunda etapa, de 1934 a 1937 
muestra “un intento más consciente y deliberado de fundamentar el proyecto sobre 
bases marxistas”, con una orientación más sociológica en la que el “fetichismo de la 
mercancía” sería un concepto clave. La tercera etapa, de 1937 a 1940, se centraría 
“en torno a un libro sobre el poeta Charles Baudelaire 2 . 

Aquí nos tomaremos en serio que las Tesis presentes en Sobre el concepto de 
Historia, sintetizadas en el Legajo N del Trabajo de los Pasajes, constituyen la 
Teoría del Conocimiento que nos permite la lectura de éste. No olvidamos que las 
Tesis fueron el último legado de Benjamin, el que probablemente llevaba en el 
famoso maletín negro que arrastró penosamente por los Pirineos, de las que 
sobrevivieron una copia en francés y otra en alemán gracias a Hannah Arendt y 
Günther Anders, y que la demora del Instituí für Sozialforschung en su publicación 
había exasperado a Arendt de tal forma que Adorno y Horkheimer llegaron a ser 
calificados por ésta de “imbéciles” 3 . Qué distinta la respuesta de Brecht 4 : 


2 Como sucedía con Ecce Homo respecto a la Voluntad de Poder, "Michael Espagne y Mlchel Werner 
plantean la tesis "fuerte'de que Benjamín quería reemplazar el 'fracasado' Passagen-Werk por el 
estudio sobre Baudelaire." (Susan Buck-Morss, Op. Cit., p. 231). Obsérvese, por otra parte, la ausencia 
de Brecht en el movimiento de una etapa a otra de la Ciudad de los Pasajes. 

3 Cf. Tackels, Bruno, 2009, pp. 518-519. Y añade Tackels: "(...) los 'amigos' de Benjamin se han vengado 
ya de un texto en el que él mismo se vengaba del falso pensamiento humanista, del reformismo 
falsamente progresista, del morallsmo virtuoso que pretende dar lecciones". 

4 Brecht se entera de la muerte de Benjamín en agosto de 1941, casi un año después de que ocurriera. 
Este hecho sorprendente se explica por dos motivos: el primero, la falta de Información que podía 
existir en Finlandia por aquellos meses de la II- Guerra Mundial entre 1940 y 1941 -Brecht llega a 
Finlandia en abril de 1940 y la abandona en julio del 41 camino de los Estados Unidos de América; es 



“(...) el pequeño tratado se vincula con la investigación histórica 
y podría haber sido escrito después de la lectura de mi CÉSAR 
(que Benjamin no entendió muy bien cuando lo leyó en 
Svendsborg). Benjamin se resiste a aceptar el concepto de 
historia como fluir ininterrumpido, de progreso como potente 
empresa de un grupo de mentes lúcidas y serenas, de trabajo 
como fuente de toda ética, de clase trabajadora como protegés 
de la técnica, etcétera.(...) en una palabra, es una obrita clara y 
esclarecedora (a pesar de todas las metáforas y todos los 
judaismos)” 

(Brecht, B„ 1973, p. 296) 

Leeremos, pues, a Benjamin “hacia atrás” -y ojalá “a contrapelo”-: no desde el 
idealismo del Drama Barroco hacia las Tesis como una superposición de estratos o 
como una evolución dialéctica, sino al revés, desde el materialismo de las Tesis, 
intentando traducir satis reste a un lenguaje de este mundo las veleidades juveniles 
del autor por el munclus inteligibilis. Es claro que con este gesto tomamos una 
posición enfrentada tanto al idealismo -travestido de materialismo dialéctico-de 
Adorno como al judaismo de Scholem y que nos alineamos con esa línea perdida en 
el laberinto de la vida de Benjamin que lleva hasta Bertolt Brecht. 

2. El giro copernicano 

Tanto en los esbozos iniciales de los Pasajes como en el Konvolut N y en las 
Tesis Walter Benjamin defiende lo que llama un “giro copernicano” para la 
Historia: 

“Se tomó como fijo “lo-ya-sido”, y el presente en tanto que el 
esfuerzo por dirigir tentativamente el conocimiento hasta ese 
punto. Pero lo que hoy es necesario es invertir esa relación para 
que lo sido obtenga ahora su fijación dialéctica efectiva a partir 
de la síntesis que intenta obtener el despertar con aquellas 
imágenes oníricas que lo contradicen frontalmente. La política 
obtiene de este modo primacía real sobre la Historia” 

(Benjamin, W., 1982, p. 1352) 

Heredera de la crítica de Nietzsche a las “Historias monumentales o de 
anticuario” y su defensa de una Historia viva para el presente, la apuesta de Benjamin es 

entonces cuando, además de recibir la copia de las Tesis de la mano de Günther Stern, le llega la triste 
noticia-; el segundo motivo es el progresivo aislamiento que fue adquiriendo, en el laberinto de la vida 
de Benjamin, la línea que iba de Asja Lacls a Bertolt Brecht. 




por una historización radical de la verdad histórica: los hechos históricos devienen 
textos de lectura abierta, el congelado “lo sido” se sustituye por lo que Benjamín llama 
“tiempo-ahora” ( Jetzteit), en el que un pasado oprimido es actualizado, redimido, en un 
presente que el historiador materialista “llena” de oportunidades revolucionarias ayer 
malogradas. La apuesta de Benjamín sortea tanto las volubilidades de la hermenéutica 
como la posibilidad de dar pie a una reescritura orwelliana del pasado en un Estado 
totalitario gracias a que esa primacía de la Política hace de esa liberación del pasado 
oprimido su piedra de toque epistemológica. 

Giro copernicano de la historia implica, entonces, rememoración (. Eingedenken ) 
y redención ( Rettung, Erlósung), una rememoración redentora de los oprimidos. Este 
lenguaje teológico, es sabido, constituye uno de los rasgos característicos del 
materialismo o marxismo de Benjamín, además de ser el eje central que divide a sus 
lectores. Tiedemann observaba con cierta candidez respecto de las Tesis que: 

“En ninguna otra parte se habla de manera tan directamente 
teológica como aquí, pero en ninguna otra parte tiene una 
intención tan materialista” 

(Tiedemann, R., 1983; en Smith, G.,1989, p. 187) 

Un discípulo de Adorno como Habermas ya había sentenciado en los setenta la 
contradicción, funesta para Benjamín, de querer vestir al marxista con hábitos de monje, 
y la visión tradicional del desarrollo de su obra sostiene que la primera etapa teológica, 
negada por su segunda etapa marxista y materialista, alcanza una síntesis feliz con ese 
marxismo teologizante de las Tesis. Para Stephan Moses (1992), en Benjamín se 
articulan tres paradigmas o estratos: el teológico, dominante hasta el 23, el estético, que 
se impone entre el 23 y el 25, y el político, entre el 25 y el 26. A su juicio, los conceptos 
de un paradigma no se pierden, sino que se subordinan a los conceptos de otro 
paradigma que se vuelva dominante; a juicio de Moses “el paradigma teológico ha sido 
el más estable”, y en ello estaría de acuerdo Scholem 5 . Forma sibilina de disimular la 
contradicción, puesto que es difícil ver qué papel podrían desempeñar conceptos 
trascendentes en un sistema o red materialista y marxista, por muy subordinados que 
estuvieran los primeros al segundo, o cómo podrían “subordinarse” conceptos de un 
paradigma a los de otro si éstos, los “paradigmas”, son entendidos en el sentido de 
Thomas Kuhn como bloques no intertraducibles. 

En el otro espectro, la protesta de Michael Lówy (2001) contra Krista Greffrath 
(1975) por haber reducido la teología en las Tesis a una mera “construcción auxiliar 

5 Quien se permite afirmar sobre el Trabajo de los Pasajes, que "(...(muchas de las notas y borradores 
conectados con el trabajo de los Pasajes dan abierto y franco refugio a la tradición mística y confiesan su 
continuidad con ella." (Scholem, G., 1983, p. 54). 



necesaria para arrancar la tradición del pasado de las manos de sus gestores actuales” - 
las “metáforas y judaismos” de Brecht- nos da una pista a contrario sobre cómo 
disolver una contradicción que en las exégesis de Benjamin ha devenido ya mítica: 

“Esta interpretación corre el riesgo de presentar una visión 
demasiado contingente e instrumental de la teología, cuando en 
realidad se trata de una dimensión esencial del pensamiento de 
Benjamin desde sus primeros escritos de 1913”. 

(Lówy, M., 2001, p. 52) 

Como si Lówy, gran conocedor de la obra de Benjamin, estuviera más cómodo en la 
contradicción que en la eliminación de ésta. Y lo cierto es que es el propio Benjamin 
quien en los materiales preparatorios de las Tesis (En Tiedemann & Schwepennháuser, 
1972, 1/3, 1229-1252), -la que Lówy etiqueta como” Tesis XVII a”- da la clave para su 
interpretación: 


“Marx ha secularizado la idea del tiempo mesiánico en la 
sociedad sin clases. Y así debe ser.” 

(Ms, 1098v, Mate, R., 2006, p.307) 

“Nunca tan teológico, nunca tan materialista”: Tiedemann llega a sugerir (1983) que las 
Tesis son no menos que “un manual para guerrillas urbanas”. En efecto, la teología de 
Benjamin no trata sobre Dios sino sobre la revolución 6 : el paradigma teológico de su 
juventud se ha invertido dentro de una inversión general del platonismo del Drama 
Barroco : del mismo modo que la idea y la mónada se convierten en constelaciones 
materiales e históricas, -o en el simple “volante de un vestido”-, el “mesías” sustituye a 
las clases oprimidas en lucha, el “tiempo mesiánico”, el de la redención, vale por el 
tiempo revolucionario, del que el ángel de la historia, en su sosias de historiador 
materialista, se hace heraldo. 


6 De acuerdo, entonces, con Susan Buck-Morss cuando afirma que "Tal vez el sobrecargado término 
'teológico'conduzca a menos confusiones si se entiende que cumple una función filosófica precisa 
dentro de la teoría de Benjamin. (...) dicho paradigma se expresa plenamente en el discurso 
completamente secular e históricamente específico de la moda femenina y el tráfico callejero, (...)". 
(1989, p. 257). En desacuerdo estamos, sin embargo, con la conclusión -a nuestro juicio excesivamente 
influida por la mirada de Adorno-: que Buck-Morss extrae del tema en cuestión: "Sin la teología (el eje 
de la trascendencia) el marxismo cae en el positivismo; sin el marxismo (el eje de la historia empírica) la 
teología termina en la magia. Las imágenes dialécticas emergen en la encrucijada entre la magia y el 
positivismo'' pero en este punto cero, ambos caminos son negados y al mismo tiempo dialécticamente 
superados", (fbid. P. 275). Puesto que el paradigma teológico es traducido al político -"teológico", como 
"dialéctico", implica "recate de los oprimidos"-, el eje de la trascendencia ha sido traducido al de la 
inmanencia. El enano es feo y jorobado, pero de este mundo, como el ángel de la historia; como lo es 
también Odradek, alegoría de los escombros que, espantado, mira el historiador y el hombre rebelde. 



“Teología”, pues, es otro nombre para un tipo de materialismo histórico basado 
en una rememoración redentora por la cual el pasado es citado en el presente de una 
forma en que solo puede ser citado y entendido en el presente, “encendiendo en el 
pasado una chispa de esperanza 7 , llenando el tiempo: volviéndolo cualitativo 8 ,” 
haciendo saltar el continuum de la historia: como si las cosas del pasado estuvieran 

ocurriendo especialmente ahora 9 , cristalizando en su detención constelaciones saturadas 
de tensiones en “mónadas” vinculadas a “una coyuntura revolucionaria en la lucha a 
favor del pasado oprimido”, construyendo esas mónadas, esos “tiempos-ahora” 
peinando la historia “a contrapelo” -desde el punto de vista de los vencidos-, negando 
radicalmente la idea de progreso y de la imposibilidad del milagro bajo el curso de las 
“leyes de la historia”, aproximando conciencia histórica y praxis revolucionaria. Que el 
único marxismo que salga de aquí sea un materialismo libertario y putschista no debe 
ser importante si recordamos que el propio Marx afirmó no ser marxista. 

Supuesto todo lo anterior, no es de extrañar el comportamiento inicial del Instituí 
hacia las Tesis, ni que tanto Scholem como Adorno consideraran nefasta la influencia de 
Brecht sobre Benjamin, especialmente en la confección del Trabajo de los pasajes. 
Pensamos, como dice Wizisla que: 

“El trabajo de los Pasajes es un intento simbólico de resistencia 
mediante el recuerdo sugestivo, mediante la reconstrucción del 
pasado que se corresponde con la programática antifascista de 
Brecht. (...) Brecht había cumplido ejemplarmente, en textos 
literarios, con la exigencia de "peinar la historia a contrapelo'” 

(Wizisla, E., 2004, p. 274) 


7 La discusión entre Horkheimer y Benjamín, de la que se hace eco Michael Lówy, sobre la conclusividad 
del dolor y las miserias del pasado es importante a este respecto. Aunque el ángel de la historia quiere 
detenerse, despertar a los muertos y recomponer los fragmentos, el viento del progreso le arrastra 
hacia el futuro...Solo el tiempo mesiánico de la revolución, cuando se dispara a los relojes y el tiempo 
mecánico se sustituye por uno festivo, cuando se hace justicia á l'ordre du jour, se despierta a los 
muertos...solo el mesáis puede hacerlo. Horkheimer, sin embargo, pensaba que el dolor y la miseria 
concluidos estaban definitivamente concluidos y que solo en la "idea" se les podría resarcir, vengar, o 
hacer justicia: "la injusticia del pasado está consumada y cerrada" (Lówy, M.,2001, p. 57). 

8 La distinción entre el tiempo cuantitativo de los relojes mecánicos, simbolizado en el ritmo del 
pendular afilado del que aparece en El pozo y el péndulo de Poe, y otras formas de experimentar el 
tiempo próximas a lo elemental y lo mítico está presente en el Jünger emboscado de los años cincuenta 
y posteriores. La diferencia con Benjamin es significativa: para Benjamin ese pendular rítmico y repetido 
sería un signo de las fuerzas míticas contra las que las clases oprimidas deben luchar. El tiempo de la 
revolución es tiempo de fiesta. 

9 Impresión persistente en las obras de Brecht “históricas”: desde la Vida de Eduardo II de Inglaterra y 
la ópera de los tres centavos hasta Los negocios del señor Julio César, Galileo o Madre Coraje : todo es 
extrañamente “actual”. 



3. La ciudad de los sueños 


“En su comienzo estuvo Aragón -el P ay san de 
Paris-(...).” 


En su introducción a la Obra de los Pasajes, Rolf Tiedemann advierte de que “si 
la concepción de lo concreto constituye uno de los polos del armazón teórico de 
Benjamin, la teoría surrealista de los sueños constituye sin duda el otro polo”, lo que 
supone “una radical aplicación del modelo del sueño a la historia del XIX”. Este 
modelo, al que podemos llamar “paradigma onírico” y que habría que añadir a los tres 
ya señalados por Stéphane Moses -el teológico, el estético, el político 10 - se manifiesta 
en el par “sueño-despertar” y experimentó su “desinflación” en el Exposé del 39 y su 
desaparición en las Tesis 11 . En la maqueta de la ciudad de los Pasajes ocuparía el casco 
antiguo: nadie sabe si el ingeniero Benjamin hubiera decidido, cado de vivir más 
tiempo, conservarlo como museo. De esta “desaparición” hacen leña Rita Bischof y 
Elisabeth Lenk (1986), quienes ven en el “fracaso” del paradigma onírico la 
“responsabilidad por el naufragio del gran proyecto de Walter Benjamin.” 

Ciertamente, desde la aparición de la Interpretación de los sueños en 1900 no 
había existido una vindicación estética de los sueños como la que asumió el surrealismo 
en los años veinte. En el Primer Manifiesto Bretón hablaba de esa actividad individual 
dentro del dormir que poseía una estructura y continuidad, a la que se atribuía una alta 
función heurística, un valor de certidumbre mayor que el de la vigilia, y asumiendo, con 
Freud, que casi la totalidad de nuestra personalidad -cuyos anhelos, cuyas ideas, eran 
explicados por su vinculación al mundo onírico-, es inconsciente. La libertad radical del 
sueño se unía a la creencia en una utópica reconciliación de sueño y realidad: “ Que la 
acción se haga hermana del sueño”, desea Bretón, repitiendo a Baudelaire. 

Al mismo tiempo que iniciaba su Trabajo de los Pasajes Benjamin comenzó a 
anotar sus sueños, cuyo valor heurístico se destaca un año después con la publicación de 
Calle de dirección única: “Las horas que contienen la forma han transcurrido en la casa 
del sueño” 12 . En aquel año, todavía el Trabajo se veía como una continuación o cierre 
de ciclo de Einbahnstrasse, en la línea del “fotomontaje” de Bloch. En el artículo sobre 


10 Y a nuestro juicio faltaría un quinto paradigma, el paradigma lingüístico, en el que una lengua 
prebabélica, -adánica o divina-, cuyo significado y referencia se haría directamente inteligible, sería 
equivalente al lenguaje del tiempo mesiánico, el lenguaje de la revolución. 

11 En ningún momento se dice que el historiador materialista tenga que despertar de un sueño, sino que 
conscientemente tiene que construir mónadas. Bien es verdad que el narguile del falso autómata turco 
representa el poder narcótico del historicismo en ciertos marxistas. 

12 Una frase que podría haber sido sacada perfectamente de la primera versión del Corazón aventurero de 
Jtinger. El uso de los sueños no se diferencia en ambas obras, igual que la estructura y el valor 
epistemológico de la alegoría. 



el Surrealismo del 29 Benjamín elogia su vindicación de un tipo de experiencia 
iluminadora, que supera a la religiosa, basado en un concepto radical de libertad “no 
visto desde Bakunin” y que habría captado “la energía revolucionaria que late en los 
desechos”; en el ensayo sobre Proust, del mismo año, el acento recae sobre el despertar 
del sueño. Ambos ensayos son presentados en su correspondencia como 
“prolegómenos” al Trabajo de los Pasajes, el primero, por cierto, como “pantalla 
encubridrora”, y contrarios entre sí -uno centrado en el sueño, el otro en el despertat-. 

Benjamín, traductor al alemán de los dos primeros volúmenes de la Recherche 
de Proust, hace entonces de la memoria involuntaria, semejante a la memoria que en el 
despertar se tiene del sueño, más parecida al olvido que al recuerdo, y que rescata lo 
banal, una suerte de técnica para su Trabajo, que, a la altura de 1929, pretendía ser un 
“ensayo sobre la técnica del despertar”. 

A partir de aquí, los conceptos de “sueño”, “onírico” y “despertar” van a 
experimentar ciertos movimientos: Uno, que entre el sueño y la vigilia hay grados de 
conciencia y que experiencias como las ensoñaciones, las fantasías, e incluso las utopías 
quedan más cerca del primero que de la segunda. En segundo lugar, no solo sueña el 
individuo sino que el sueño puede ser del “colectivo” -otro nombre para las masas que 
irrumpen en las megápolis desde el siglo XIX- y toda generación tiene “un lado infantil 
volcado a los sueños”. Además, añádase a lo anterior que el par contrario 
“sueño/despertar” empieza sirviendo como principio metodológico básico del Trabajo 
de los Pasajes, vinculado al Giro Copernicano de la Historia, que convierte a los 
acontecimientos históricos en símbolos a interpretar por el que despierta. Por último, 
esta vez en palabras de Susan Buck-Morss: 

“La armazón teórica visible del Passagen-Werk descansa en una 
teoría sociopsicológica secular de la modernidad como mundo 
de ensueño, y en una concepción del "despertar"colectivo como 
sinónimo de la conciencia de clase revolucionaria.” 

(Buck-Morss, 1989, pp. 274-5). 

“El colectivo”, dice Benjamín, “se adentra en su sueño en el espacio del Pasaje como en 
su interior”. Como nos dice Déotte: 

“Es importante señalar que Benjamín, si permanece en 
apariencia fiel a la problemática marxista de las relaciones entre 
infraestructura y superestructura ideológica, recordada por 
Giedion, que opone comunismo constructivo a elitismo del 
placer estético, la modifica para romper con la noción de 
ideología y reemplazarla por aquella de ensoñación colectiva, de 
fantasmagoría, etc. Es porque para él las relaciones entre 



infraestructura material y superestructura ideológica son de 
expresión y no de causalidad. 


(Déotte, J-L., 2012, p. 79) 

Si podemos ver la moda, la arquitectura, los ferrocarriles o el urbanismo como 
paisajes oníricos es porque expresan, encubriendo y deformando -funciones éstas de la 
ideología en Marx-, aquello que en Benjamín ha de sustituir a los impulsos de la libido: 
el desarrollo de las fuerzas productivas y la explotación del trabajo alienado. El hecho 
de que el Trabajo de los Pasajes comience con las condiciones industriales y técnicas - 
la industria del hierro y la textil de las fábricas descritas por Engels- que dieron origen a 
los Pasajes parisinos se explica por este hecho 13 . 

Una de las diferencias fundamentales entre la versión en alemán para el Instituí 
del primer Exposé del 35 y la escrita en francés por encargo de Horkheimer en el 39 es 
la desaparición, en el segundo, de cualquier referencia a la conciencia colectiva, el 
sueño, el inconsciente colectivo o el despertar. Lo mismo ocurre, como dijimos, en las 
Tesis. Que las aporías o errores a los que lleva el paradigma onírico tienen relación con 
la famosa carta de Adorno y Grethel Karplus a Benjamín el 5 de agosto de 1935 es algo 
que casi nadie duda; cuestionable es, sin embargo, la conclusión de Rita Bischof y de 
Elisabeth Lenk, de que tales aporías sean responsables de la supuesta imposibilidad 
conceptual de una obra como la de los Pasajes. Vayamos por partes. 

De acuerdo con las atinadas observaciones de Adorno, la asimilación de las 
imágenes dialécticas -sea el concepto clave de fetichismo de la mercancía, o el de los 
Pasajes, las perspectivas de Haussmann o las alegorías de Baudelaire- a figuras del 

13 Esta especie de “oniromancia invertida” en la que las cosas se vuelven elementos o símbolos 
del sueño va a dar lugar a dos formas confluyentes de acercarse a la sociedad: una será 
desarrollada por Guy Debord quien analiza el momento en el que la mercancía “alcanza la 
ocupación total de la vida social”, que él llama “espectáculo”: “El espectáculo es el mal sueño 
de la sociedad moderna encadenada, que no expresa en última instancia más que su deseo de 
dormir” (Débord, G.,1996, p. 44). Si el fetichismo de la mercancía va a ocupar un lugar central 
en el Trabajo de los Pasajes (como confiesa Benjamín a Scholem en una carta del 20 de mayo 
de 1935), también lo va a ocupar en la idea de la “sociedad del espectáculo” cuando se haya 
desarrollado la industria del ocio. Los Pasajes darán lugar a los Grandes Almacenes, éstos a los 
Parques Temáticos y éstos a las ciudades-marca. La otra perspectiva sobre lo social es la de 
Slavoj Zizek, para quien la ideología no solo funciona como una especie de matriz de lo posible 
en el sujeto alienado, sino también como una dimensión materialmente constituida, con un 
espesor mucho más inquietante que la que ya tienen los “Aparatos Ideológicos del Estado” en 
Althusser. Véase, si no, la famosa expresión material de la ideología en los retretes del filósofo 
esloveno: 



sueño las “desdialectiza”: “(•••) la imagen dialéctica no debería trasladarse, pues, a la 
conciencia bajo la forma del sueño” (Benjamín, W., 1994, p. 113), pues con ello se 
desencanta, se trivializa, se idealiza y se psicologiza, perdiendo objetividad. Por si fuera 
poco, la “conciencia colectiva” y el “inconsciente colectivo” son “conceptos inventados 
para obviar nuestra forma alienada de subjetividad” y el hecho de que la ideología 
dominante es la ideología de la clase dominante. 

En la respuesta de Walter Benjamin, firmada el 16 de agosto de 1935 en París, 
confiesa que se trata de una problemática para él fundamental. “La imagen dialéctica no 
copia el sueño(...). Y sin embargo me parece que contiene las instancias, los puntos de 
reunión del despertar...” ( íbid ., pp. 125-126). Todavía en el verano de 1937, en San 
Remo, Benjamin está tratando “ciertos aspectos de los fundamentos para los Pasajes a 
través de una controversia frente a las doctrinas de Cari Jung, sobre todo las de las 
imágenes arcaicas y el inconsciente colectivo”. La utilización nazi de los arquetipos del 
inconsciente colectivo y de los mitos -sangre, raza, nación- estaba entonces a la orden 
del día. 


La definitiva desinflación onírica que se observa en los textos de 1938 a 1940 - 
similar a la “desinflación ideológica” que se produce en el Marx maduro- se refuerza 
debido a los problemas señalados por Bischof y Lenk (1986, en Wissman, H., 1986, 
pp. 179-201): primero, la ambigüedad del concepto “sueño colectivo”, confundido con la 
ideología (¿dominante o no?), las utopías, los mitos, los objetos o las situaciones -la 
flánerie, los Pasajes, son oníricos-. Por otro lado, la forma de considerar el despertar 
como “telos” del sueño parece reintroducir la finalidad en la historia y la algodicea 
hegeliana. En fin, -señalan estas autoras-, el resurgir del sujeto de la historia bajo la 
forma del proletariado revolucionario industrial reintroduciría la continuidad hegeliana 
de la historia, incompatible con el antihistoricismo de las Tesis. 

Como dijimos, la ominosa mención a Hegel en el Exposé del 35 -“Cada época, 
soñando, fluye en dirección a su despertar. En sí lleva su fin, (...)”- desaparecerá del 
Exposé del 39, junto con el subjetivismo, el idealismo subyacente, los sueños del 
colectivo y su inconsciente colectivo; en este último texto el concepto de “sueño” es 
sustituido por el de “fantasmagoría”, que sería el aspecto de las cosas como mercancías, 
dotadas de un brillo especial gracias a la publicidad, la propaganda, los escaparates que 
van inundando las calles de la megaciudad, los Pasajes, los centros comerciales, las 
exposiciones universales y suponiendo en su transustanciación la quimera de que la 
lucha de clases ha terminado y que toda esa belleza de oropel emana de la unión de las 
voluntades libres e iguales de todos en el camino del Progreso. Marx llamó 
“fantasmagoría” a las apariencias de la mercancía como fetiche. 




